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O L'esperienza della morte nella Cina antica si comprende innanzitutto 
considerando che il tempo si presenta nella forma della circolarità che non 
significa affatto staticità. Infatti la ciclicità, desunta dall'osservazione degli 
eventi naturali (giorno/notte, estate/inverno, fasi lunari, ecc.) non implica 
affatto pura e semplice ripetizione, ma spiega la regolarità con cui accadono 
eventi sempre diversi. Es.: ogni anno viene primavera, ma ogni primavera è 
diversa, e in ogni primavera si producono eventi diversi. 


O Dalla circolarità e dalle regolarità deriva un senso generale di continuità: 
anche gli eventi più traumatici della storia (guerre, rivoluzioni, ecc.) e della 
natura (alluvioni, terremoti, ecc.) vengono vissute come eccezioni di 
particolare intensità rispetto ad una continuità regolare. Il tempo, quindi, non 
si distende linearmente da un morto passato ad incerto futuro: il passato vive, 
grazie alla memoria, nel presente; e il futuro, pur pieno di incertezze, si svolge 
secondo regole e ritmi prevedibili. 


O Di qui il senso di sicurezza garantito dal culto dei morti: i morti vivono nella 
misura in cui i vivi riescono, con il ricordo, a farli continuare a vivere. 


zio-tempo 


caratteri generali: 2) lo spa 


O Il tempo è sempre associato allo spazio: le cose non esistono prima di per sé, e 
poi ‘entrano’ nella spazio e nel tempo, ma sono, da sempre e per sempre, 
‘intrise’ di spazio e tempo. Sono spazio-tempo, anche se, per comodità di 
analisi e di comunicazione, vengono scomposte in aspetti spaziali e temporali. 


O Ciò significa che, se ogni cosa ed ogni essere vivente sono costituiti dal tempo 
che passa, è ineluttabile che si consumino e muoiano: 


«La vita è la radice della morte, anche nel corpo dell'embrione vi è un soffio 
mortale» 
(I. Robinet, Meditazione taoista, tr., Roma, Ubaldini 1984, p. 165). 


O La morte, dunque, viene vista come intrinseca alla vita: ogni cosa che nasce è 
destinata a morire. In questa prospettiva il trauma della morte, per quanto 
doloroso, appare più sopportabile di quanto lo sia nelle civiltà che la 
considerano un evento tragico che ha bisogno di spiegazioni e di consolazioni 
metafisiche. 


caratteri generali: 3) gli aspetti qualitativi 


O Del tempo vengono apprezzati più gli aspetti qualitativi di quelli quantitativi: 
quanto si vive conta molto nelle tradizioni cinesi, ma conta ancora di più come 
si vive. Per esempio, nell'esecuzione del lavoro conta più il tempo concreto che 
un lavoro specifico esige per essere condotto al miglior compimento possibile, e 
non il tempo astratto imposto dall’esterno in base a calcoli generali. 


O Questo privilegiare il tempo concreto dell’esperienza rispetto a quello di 
qualche regola formale era ben presente, per esempio, nello svolgimento degli 


spettacoli teatrali che non prevedevano orari fissi di inizio e di fine, ma 
permettevano agli spettatori di entrare ed uscire in base alle diverse esigenze, 
come in una festa popolare che durava un'intera giornata. 


O Tale considerazione qualitativa del tempo si riflette anche nel momento della 
morte: infatti, benché i rituali funebri previsti siano pressoché comuni a tutti, 
la morte di ciascuno ha caratteri e tempi propri che vanno rispettati. 


O Nell'antica Cina si credeva che la morte fosse un prolungamento della vita: i 
morti avrebbero continuato ad avere un loro energia (gi, &), benché in forme 
diverse da quelle assunte in vita. 7, (o &,, forma più antica), gì o c'hi [giapp.: 
ki, (traslitterazione Hepburn)]. Il carattere è formato da X (mì, riso) e da & (gì 
vapore); indica nello specifico il vapore che sale da un campo di riso o dal riso 
che cuoce). In generale indica un’ ‘energia vitale” o un ‘soffio vitale’. 


Cfr. A. Olberding, Ph. J. Ivanhoe (eds.), Mortality in traditional chinese thought, New York, SUNY Press 2011 


O In particolare, secondo il Taoismo vita e morte erano viste come due aspetti di 
un unico fondamento attivo, equivalente al gì, detto tao (trasl. Wade Giles) o 
dao (trasl.: ‘pinyin’). 


«La vita si trasforma nella morte, la morte è l’inizio della vita. Chi comprende il 
loro ordine? La vita umana è solo un aggregazione del soffio vitale: quando il soffio 
vitale si raccoglie c'è vita, quando si disperde c’è morte. Vita e morte si trasformano 
l’una nell'altra: perché allora dovremmo esserne turbati?» 


Chuang Tzu (Zhuangzi, IV-II, a.C.), Capitolo 22 
tr. di A. Shantena Sabbadini, Milano, Urra-Apogeo 2012, p. 207 


O Unalunga tradizione interpretativa ha distinto due tipi di taoismo: 

1) taoismo religioso o ‘religione’ daoista (18#, trasl. Wade-Giles: tao-chiao; trasl. 
pinyin: daojidao); 

2) taoismo filosofico o "scuola" daoista (iÉ, trasl.Wade-Giles: tao-chia; trasl. 
pinyin: daojia). 

Questa distinzione è stata messa in discussione soprattutto da I. Robinet, Meditazione 
taoista, tr., Roma, Ubaldini 1984 e da R. Kirkland, Il Taoismo, tr., Roma, Ubaldini 2006. 


O Si può dire tuttavia che, mentre il taoismo religioso privilegia un modo di affrontare 


la morte mediante pratiche di lunga vita che implicano, oltre alla meditazione, 
anche esercizi fisici e rituali alchemici, quello filosofico privilegia un affinamento 
spirituale che avviene soprattutto attraverso la lettura dei 3 testi classici (Daodéjing, 
Zhuangzi e Liezi) nei quali viene prospettata una vita sobria, appartata e pacifica, 
volta ad esperire la continuità e la partecipazione simbiotica delle energie 
individuali con quelle universali governate dalle leggi del Tao. 


I due diversi approcci in realtà, ‘religioso’ e ‘filosofico’ si intrecciano e si 
sovrappongono. Entrambi condividono l’idea che la morte individuale non è 
l'opposto della vita, ma solo un'altra fase dell’esistenza e una delle infinite 
trasformazioni in cui si esprime l'energia universale. 


Carattere di tao (Wade Giles), tàijitù, XA&|a] 
dao (pinyin) “Immagine della trave maestra” 


O La figura del taiji rappresenta i rapporti di opposizione e di complementarietà che legano i principi 
universali yîn e ydng, storicamente ricavati, pare, dall’osservazione del lato in ombra e dal lato al sole di una 
montagna. Questa opposizione complementare è resa geometricamente evidente dall’incastro tra i due 
elementi curvilinei; inoltre è significativo che in ciascuno di questi due elementi è presente un punto del 
colore dell’elemento opposto. Questa particolarità svolge due funzioni decisive: 

1) rafforza il significato della complementarità, 

2) lo completa con quello dell’alternanza. Infatti l’inserimento dei punti accresce il senso di complementarità 

spaziale ed introduce quello di complementarità temporale. 

O Per chiarire questa doppia funzione è utile rifarsi alla dinamica tra luce e ombra durante una giornata: ogni 
giorno il lato di un albero o di una roccia viene, alternativamente, illuminato dal sole e oscurato dall’ombra. 
E’ evidente che in questa semplice dinamica risulta impossibile separare materialmente questi due lati 
dell'albero o della roccia. 

Inoltre l'inserimento nella ‘testa’ delle due aree curvilinee di un punto di colore opposto a quello di ciascuna 
area, non solo ribadisce e rafforza l'equivalenza delle loro forme, ma si presenta come indicatore di una 
doppia dinamica: 1) il punto, infatti, può essere inteso sia come residuo di una contrazione dell’area in cui è 
inserito, sia come annuncio di un’espansione dell'elemento opposto: il punto nero in campo bianco può 
apparire sia come ciò che resta di una riduzione dell'elemento yin all’interno dell'elemento yang, sia come un 
‘seme’ che, dentro l'elemento ydng preannuncia una espansione di yin. 

Concretamente: il punto nero in campo bianco ricorda che, nel momento della massima luminosità solare, 
vi è pur sempre un minimo d'ombra, interpretabile sia come residuo della notte passata sia come annuncio 
della notte che verrà. Viceversa, il punto bianco in campo nero ricorda che, al momento della massima 
oscurità, vi è pur sempre un minimo di luce, interpretabile sia come residuo del giorno trascorso sia come 
annuncio del giorno che verrà. Questa stessa dinamica può essere applicata a tutti i tipi di opposizioni, 
compresa quella tra vita e morte: nel corso dell’esistenza sia individuale, sia universale, le due forze si 
intrecciano e si alternano. 


yin, connesso a: 


il versante in ombra 


il femminile 
la notte 
la luna 
il nascosto 
la passività 
il riposo, l'inerzia 
le energie distruttrici 
la debolezza 
mezzanotte 
il molle 


il negativo (non in senso morale) 


il vuoto 
la Terra 
inumeri pari 


la MORTE 


yang, connesso a: 
il versante soleggiato 


il maschile 
il giorno 
il sole 
il manifesto 
l'attività 
il movimento, la forza 
le energie vivificanti 
la forza 
mezzogiorno 
il duro 


il positivo (non in senso morale) 


il pieno 
il Cielo 
i numeri dispari 


la VITA 


Q Il testo del Tao Te Ching (i84&#€, pinyin: Daodé Jing) fu scritto intorno al 400 
a. C. ed è tradizionalmente attribuito a Laozi (anche: Lao Tzu, Lao Tse, Lao Tze 
o Lao Tzi) filosofo vissuto nel VI secolo a.C. La parte più antica del testo risale 
alla fine del IV sec. a. C. «Tao Te Ching» può essere tradotto con «Il libro del 
Tao e della sua virtù» 

Il Tao Te Ching, insieme allo Zhuangzi, è un testo fondamentale per il taoismo sia 

filosofico che religioso. Ha influenzato altre Scuole filosofiche cinesi, tra cui il 

Legismo, il Confucianesimo e il Buddhismo cinese. Composto di 81 capitoli, è uno 

dei testi più tradotti nella letteratura mondiale. 


O Il testo Zhuangzi (;Ef) prende il nome dal suo autore. Zhuang zî (Maestro 
Zhuang), probabilmente nato nel 369 a.C. e morto nel 286 a.C. 


L'opera è composta da 33 capitoli: i primi 7 detti néipian, ("capitoli interni"), i 

successivi 15 detti wdipian ("capitoli esterni"), gli ultimi undici detti zdpian 

("capitoli misti"). 

Q Il Liezi (71)-f) è un testo taoista attribuito a Lie Yukou, filosofo vissuto nel V 
sec. a.C. Alcuni studiosi ritengono che il testo attualmente disponibile sia stato 
scritto attorno al IV secolo d.C. da Zhang Zhan. 


Testi taoisti (Comprende: Tao te ching, Lieh tzu, Chuang tzu), 
traduzione di F. Tomassini, Torino, Utet 1977 


Tao Te Ching, tr. di A. Shantena Sabbadini, Milano, Urra 2009 
Laozi. Genesi del ‘Daodejing’, tr. di A. Andreini, Torino, Einaudi 2004 


Laozi, Daodejing. Il canone della Via e della Virtù, tr. A. Andreini, 
Torino, Einaudi 2018 


Zhuangz-zi, tr. di C. Laurenti e Ch. Leverd, Milano, Adelphi 1982 
Chuang Tzu, tr. di A. Shantena Sabbadini, Milano, Urra 2012 


Liezi, tr. di A. Cadonna, Torino, Einaudi 2008 


Notizie certe 


Làozi fu contemporaneo di Confucio (551- 
479 a. C.), lavorò come archivista nella 
Biblioteca Imperiale della dinastia Zhou 
(1122 - 256 a.C.). Confucio lo incontrò a 
Luoyang, dove discusse con lui i principi 
del Confucianesimo. 


Secondo le biografie più accreditate Làozi 
lasciò la professione di archivista per 
viaggiare verso Occidente su un bufalo, 
attraversando lo Stato di Qin. Arrivato al 
posto di guardia di Hangu, un ufficiale, Yixi, 
gli chiese di lasciare qualche scritto sulla sua 
filosofia prima di andarsene. La risposta di 
Laàozi furono i 5000 caratteri del Tao Te 
Ching scritti su tavolette di bambù. 


XLII, 16: «quelli che fan violenza non muoiono di morte naturale.» 


L: «Uscire è vivere, entrare è morire./ Seguaci della vita sono tre su dieci,/seguaci della 
morte sono tre su dieci,/ gli uomini che la vita / tramutano in disposizione alla morte / 
son pur essi tre su dieci. / Per qual motivo?/ Perché vivono l'intensità della vita./ Or io 
ho appreso che chi ben nutre la vita / va per deserti senza incontrar /rinoceronti e tigri, 
/ va tra gli eserciti senza indossar corazza e arme: / il rinoceronte non ha dove infilzare 
il corno,/la tigre non ha dove affondar l'artiglio, / il guerriero non ha dove immergere la 
spada. / Per qual motivo?/ Perché costui non ha disposizione alla morte». 
(tr. di F. Tomassini, Testi taoisti, Torino, Utet 1977) 


O Il primo verso non pone problemi: il nascere è associato all’uscire dall’indeterminato 
(hùndùn, it), dall'uno originario (taiyi, XX 4); mentre il morire è associato al 
rientrare in esso. I versi immediatamente successivi possono venire tradotti anche 
così: 

“Tredici sono i compagni della vita,/Tredici i compagni della morte,/Ma il popolo, che 

nelle premure per la vita eccede,/Ad ogni suo atto si dirige verso quei tredici che son del 


luogo fatale”. 


(Tr. di A. Andreini, Laozi, Torino, Einaudi 2004, p. 27) 


Cap. L, 9-16: «Or io ho appreso che chi ben nutre la vita / va per deserti 
senza incontrar rinoceronti e tigri / va tra gli eserciti senza indossare 
corazza e arme / il rinoceronte non ha dove infilzar il corno / la tigre non 
ha dove affondar l’artiglio / il guerriero non ha dove immergere la spada / 
per qual motivo?/ perché costui non ha disposizione alla morte». 


LVII, 7-19: «Io ho tre cose preziose / che mi tengo ben strette e custodisco: 
/ la prima è la misericordia, / la seconda è la parsimonia, / la terza è il non 
ardire d'esser primo nel mondo. / Sono misericordioso e perciò posso 
essere intrepido,/ sono parsimonioso e perciò posso essere generoso, / 
non ardisco d'esser primo nel mondo /e perciò posso esser capo degli 
strumenti perfetti. / Oggi si è intrepidi trascurando la misericordia, / si è 
generosi trascurando la parsimonia, /si è primi trascurando di posporsi. / 
E la morte!» 


LXXIII, 1-3: «Muore chi nell'osare pone il coraggio, / vive chi nel non 
osare pone il coraggio: / di questi due l'uno è profitto e l'altro è danno.» 


LXXIV, 1-9 : «Quando il popolo non teme di morir / a che vale impaurirlo con 
la morte? / Se faccio sì che il popolo sempre tema di morire / e quei che 
induce in inganno / io possa prenderlo e metterlo a morte,/ chi sarà tanto 
ardito? / Sempre mandi a morte chi ne ha la potestà, / mettere a morte in 
vece di chi ne ha la potestà / significa maneggiar l'ascia in vece del gran 
mastro.» 


LXXVI, 1-7: «Alla nascita l'uomo è molle e debole, / alla morte è duro e forte. 


/ Tutte le creature, l'erbe e le piante / quando vivono son molli e tenere / 
quando muoiono son aride e secche. / Durezza e forza sono compagne 
della morte, / mollezza e debolezza sono compagne della vita.» 


LXXX, 16-20: «Gli stati vicini si vedrebbero l’un l’altro / Le voci dei galli e dei 
cani / Si risponderebbero l’una all'altra, / Ma i popoli giungerebbero alla 
morte per vecchiaia / Senza aver commercio l'un con l’altro.» 


Cfr. Testi taoisti, tr. di F. Tomassini, Torino, Utet 1977 


& 


B_ pittori 


O Notizie su Zhuangzi (Maestro Zhuang) 


si hanno nel 63° capitolo dello Shijì 
(Documenti storici) di Simà Qian (#]fj 
}&, 145-90 a.C.). Le probabili date della 
sua vita sono: 369 e 286 a.C. 

Zhuangzi visse durante il "Periodo dei 
regni combattenti". Fu originario della 
città di Méng allora situata nello Stato di 
Song. Ricoprì cariche statali, tra cui, 
forse, anche quella di funzionario di una 


manifattura della lacca. 


Simà Qian sostiene che Zhuangzi fu un 
Maestro dalle vastissime conoscenze, 
critico della Scuola di Confucio e di 
quella fondata da Mòzi (##, 470-390 
a'@5) 

Zhuangzi non fu apprezzato dai suoi 
contemporanei, si sottrasse ad ogni 
onore mondano e visse appartato. 


O L'accettazione del corso naturale delle cose è uno dei cardini dell’atteggiamento 
taoista di fronte alla morte, la quale viene considerata come una grande 
trasformazione. 

O Esemplare a tale riguardo è l’episodio che narra del Maestro Zhuangzi (o 
Chuang tzu) al quale, subito dopo la morte della moglie, fece visita un amico 
che lo vide intento a canticchiare. L'amico chiese spiegazioni per quel 
comportamento inconsueto e Zhuangzi rispose: 


«Quando è morta, nel primo momento come non potevo non essere addolorato? 
Ma quando ho riflettuto che, quando ebbe principio, originariamente non aveva 
vita (...), non aveva forma (...) non aveva chi. Poi (...) si trasformò, acquisto ch'i, 
forma e vita. Ora ha subito un’altra trasformazione ed è morta. E° come la 
o b, 20 D, . . 
primavera e l'autunno, l'inverno e l'estate nel corso delle quattro stagioni. Adesso 
riposa nella Grande Casa. Se io l'accompagnassi con singhiozzi e pianti, mostrerei 
di non aver compreso il decreto celeste». 


Chuang tzu, tr. di F. Tomassini, Torino, Utet 1977, Libro VI, Cap. XVIII, $ 116, p. 485 


Libro III, cap. VI, $ 39: «la vita e la morte sono decreti del Cielo». 


$ 40: «Perciò l’uomo santo cammina là dove le cose non possono sfuggire e tutte 
sono preservate. Se gli uomini lo prendono a modello nell'accettare sia la morte 
prematura che la vecchiaia, sia il principio che la fine, quanto più in ciò da cui 
dipendono le diecimila creature e da cui è curata ogni singola trasformazione!» 


842: «Dopo che non ebbe più passato e presente, poté comprendere che non c'è 
né morte né vita, che non muore chi perde la vita e non vive chi preserva la 
Vita.» 


$ 43: «Daremo la nostra amicizia a chi è capace di considerare capo il non- 
essere, spina dorsale la vita, coda la morte e di capire che la morte e la vita, 


l’esistenza e l'inesistenza formano una sola realtà» 


$S 45: «Nella trasformazione c'è il timore della forma ma non il turbamento del 
cuore, un cambiamento di abitazione ma non una vera morte.» 


Chuang tzu, tr. di F. Tomassini, Torino, Utet 1977 


Verte TTé ® 


Libro V, Cap. XII, $ 74: Il saggio illuminato «non si rallegra per la vita longeva né si rattrista per 
la morte precoce». 


Cap. XIII, $ 88: «Per chi conosce la gioia celeste la vita è un moto secondo natura, la morte un 
cambiamento di forma» 


Cap. XIV, $ 99: «Non ha coda alla fine né capo all’inizio, ora è morte ora è vita, ora è caduta, ora è 
ascesa, le quali non hanno limite nella loro perpetuità né di esse si può accogliere con favore una 
sola». 


Libro VI, Cap. XV, $ 105: «La vita del santo è un moto secondo natura, la sua morte un 
cambiamento di forma» 


Cap. XVIII, $ 117: «La vita e la morte sono come il giorno e la notte. Io e tu guardavamo la 
trasformazione e la trasformazione ci ha raggiunto. Perché mi dispiacerebbe?» 


Libro VII, Cap. XXII, $ 155: «La vita dell'uomo è un concentrarsi del ch'î: quando questo si 


concentra allora nasce la vita, quando si disperde, allora viene la morte. Se la vita e la morte sono 
seguaci, di che mi affliggo?» 


Chuang tzu, tr. di F. Tomassini, Torino, Utet 1977 


4 «La vita umana è limitata (...) Solo colui che ha per regola la moderazione può conservare il proprio 
corpo, vivere intera la propria vita, adempiere ai doveri verso i propri genitori e giungere al limite 
naturale dell’esistenza». 

(Zhuang- zi, tr. di C. Laurenti e Ch. Leverd, Milano, Adelphi 1982, Cap. III p. 33). 


«Il vostro maestro è venuto al mondo perché le circostanze lo hanno permesso. Ha lasciato questo 
mondo perché ha obbedito ad altre circostanze. Colui che si adatta alle circostanze come 
potrebbe essere invaso dalla tristezza o dalla gioia? Gli Antichi lo chiamavano “l’uomo il cui legame 
è sciolto dal Sovrano [dal cielo].» 

(Zhuang- zi, cit., Cap. III, p. 35). 


«La morte e la vita, la durata e la distruzione, la miseria e la gloria, la povertà e la ricchezza, la 
saggezza e l'ignoranza, il rimprovero e la lode, la fame e la sete, il freddo e il caldo, queste sono le 
alterne vicende il cui corso naturale costituisce il Destino». 

(Zhuang- zi, cit., Cap. V, p. 54). 


«Nell’Antichità, luomo perfetto non conosceva né l’amore per la vita né l'orrore per la morte; non 
si rallegrava della propria comparsa né temeva la propria scomparsa. Se ne andava naturalmente 
come era venuto, e basta». 

(Zhuang- zi, cit., Cap. VI, p. 58). 


«La terra mi ha dato un corpo, la vita mi ha stancato, la vecchiaia ha rallentato la mia attività, la 
morte mi riposerà. Sia benedetta la vita e, per questo, benedetta sia anche la morte!» 
(Zhuang- zi, cit., Cap. VI, p. 60). 


O Chiara è la posizione critica di Zhuangzi nei confronti degli eccessi di coloro 
che si dedicano alle pratiche per ottenere la longevità: 


«Il longevo rimbambisce e, prolungando le afflizioni col suo non morire, si 
trascina dietro le sue sofferenze. Se vivono fino a diventare sciocchi e confusi, 
per anni sono assillati dalla preoccupazione di evitare la morte» 


(Chuang tzu, tr, di F. Tomassini, cit., Cap. XVIII, p. 484) 


«Chi soffiando ora con forza ora con dolcezza, espira e aspira, espelle l’aria viziata 
e assorbe l’aria pura, si appende come un orso e si stira come fa l'uccello, cerca 
solo la longevità. E° questo l'ideale di coloro che vogliono nutrire il proprio 
corpo stendendolo e contraendolo. (...) Chi raggiunge un’ età avanzata pur 
senza stendere e contrarre il suo corpo, dimentica tutto e possiede tutto. E 
pacifico e immenso. Riunisce in sé tutte le perfezioni del mondo. In lui risiede 
la via dell’universo e la virtù del Santo.» 


(Zhuangzzi, cit., Cap. XV, p. 136) 


O Liezi visse probabilmente nel IV sec. 
a.C., ma l'opera Liezi è menzionata 
per la prima volta solo nel 14 a. C. e 
il primo commentario è del IV° sec. 
d.C. 


U Molti scritti attribuiti a Liezi e 


inclusi nel libro che porta il suo 
nome sono stati identificati come 
parti di opere composte da altri 
autori successivi. Questa opinione è 
basata anche sul fatto che nelle note 


biografiche dello storico Simà Qian 
(Fb, 145-90 a.C.). il nome di 
Liezi non compare. Alcuni studiosi 
hanno perfino ipotizzato che Liezi 
non sia veramente esistito. 


IZ 

«Il Maestro Liezi era in viaggio verso Wei e si fermò a mangiare ai bordi della 
strada. Quelli che lo accompagnavano videro un teschio vecchio di 
cent'anni, raccolsero un ramo e glielo indicarono. Rivoltosi al discepolo 
Baifeng, il Maestro disse: Soltanto io e lui sappiamo che non siamo mai 
nati e che non siamo mai morti. Lo stato in cui si trova lui, vogliamo 
considerarlo misero? Lo stato in cui ci troviamo noi, vogliamo considerarlo 
felice? All’interno dei semi c'è l'impulso alla trasformazione» 


Liezi, tr, di A. Cadonna, Torino, Einaudi 2008, p. 1 


5: 

«Ciò che nasce è ciò che secondo la norma deve giungere alla propria fine. Ciò 
che finisce non può sfuggire alla propria fine, così come ciò che nasce non 
può sfuggire alla propria nascita. Ecco perché voler prolungare la vita e 
allontanare la fine significa illudersi sugli anni che il destino ci ha 
assegnato.» 


Liezi, tr, di A. Cadonna, Torino, Einaudi 2008, p. 15 


1.8 

«Se si considera il rapporto fra la morte e la vita, si vede che è come un andare e 
un tornare. Pertanto come faccio a sapere che quando muoio qui non nasco 
altrove?Come faccio a sapere che morte e nascita non si equivalgono? E ancora: 
come faccio a sapere che il continuo dolersi per la morte e il continuo 
affannarsi per la vita non sono che illusione? Come faccio a sapere che la morte 
che mi viene incontro oggi non è qualcosa di meglio della vita che mi è stata 


data allora? 
Liezi, tr, di A. Cadonna, Torino, Einaudi 2008, p. 21 

6.12 

Fra gli abitanti di Wei vi era un certo Dongmen Wu. Quando gli morì il figlio non 
mostrò alcun segno di afflizione. La moglie gli disse: Nessuno al mondo amava 
questo figlio più dite. Adesso che è morto come fai a non essere addolorato?” 
Dongmen Wu rispose: Prima non avevo figli e il fatto di non avere figli non era 
motivo di afflizione. Ora che mio figlio è morto mi sento come quando non 
avevo figli. Perché mai dovrei affliggermi? 


Liezi, tr, di A. Cadonna, Torino, Einaudi 2008, p. 219 


OLa cerimonia funebre tradizionale durava 49 giorni, e si pregava ogni sette. La cremazione è stata introdotta 
solo dopo il 1956. Il corpo del defunto, dopo averlo pulito con un asciugamano, viene ricoperto di talco. Si 
sceglie di vestirlo col suo vestito migliore mentre tutti gli altri indumenti sono bruciati. Il defunto viene poi 
adagiato su un tappetino, con un panno di colore giallo a coprire il volto per proteggerlo, ed uno di colore blu a 
coprire il corpo. Regali, corone di fiori ed una sua foto sono collocati vicino alla testa. La famiglia non deve 
indossare né abiti né ornamenti di colore rosso perché considerato segno di felicità. La bara rimane aperta per 
esporre la salma al pubblico. Di fronte all'altare sono poste 3 tazze con tè, riso e acqua: il tè simboleggia yin, 
l'acqua yang, e il riso l'unione di yin e yang. Ci sono anche 5 piatti di frutta a ricordare i 5 elementi (wu xing: 
legno, fuoco, terra, metallo e acqua) al centro dei quali è posto un incensiere. Tutte le immagini di divinità 
presenti nella casa vengono ricoperte di panni o carte rosse e sono rimossi tutti gli specchi poiché si crede che 
chi vede il riflesso della bara sarà colpito da una morte nella sua famiglia. 

AConvinti che l’anima del morto resti comunque in vita, vengono bruciati idoli di carta come segno di buon 
auspicio per il viaggio nell’al di là, e si lasciano delle offerte perché si possa mantenere durante il viaggio. Un 
monaco si occupa di recitare versetti tratti dalle scritture durante tutta la notte. La bara viene chiusa quando si 
pensa che l’anima del defunto abbia iniziato il viaggio nell’aldilà. 

QIl feretro viene collocato su un carro funebre dove il figlio maggiore del defunto siede accanto alla bara. 
Ritagli di carta di vari beni (case, animali, mezzi di trasporto) vengono portati per tutta la processione per 
indicare la ricchezza della famiglia del defunto. A seconda delle regioni, per tenere lontani gli spiriti maligni, si 
incolla sulla bara un foglio benedetto giallo e bianco , oppure si sparano fuochi d'’artificio o si lanciano aquiloni. 
Prima della chiusura della tomba, i familiari gettano una manciata di terra, che il figlio maggiore raccoglie e 
pone in un contenitore di incenso che sarà conservato nella sua casa assieme ad una tavoletta con inciso il nome 
del defunto. Dopo i funerali, tutti i vestiti indossati dai partecipanti sono bruciati per evitare la sfortuna. Il 
periodo di lutto della famiglia può continuare per 100 giorni. Si crede che 7 giorni dopo il funerale, l’anima del 
defunto ritorni a casa. Per questo fuori dalla porta viene posta una lapide o una tavola rossa con un' iscrizione, 
affinché l’anima non si perda. In questa occasione, i membri della famiglia sono tenuti a rimanere a casa, e sul 
pavimento dell’ingresso viene sparsa della farina o del talco per rilevare la visita dell'anima del compianto. 
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